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　《頓悟真宗論》的第 7組問答，是將《大乘起世論》第 4、 5、 6 組的問
答融合為一，並援以《楞伽師資記・宋朝求那跋陀羅三藏傳》中論述「理心」
的部分，深入討論「心」、「理」、「道」的意義與關係。第 7組問答的內容如
下，而引文中被劃上底線者，就是《楞伽師資記》的內容：
問曰：云何是道？云何是理？云何是心？
答曰：心是道，心是理，則是心。心外無理，理外無心。心能平等，名之為「理」。
理照能明，名之為「心」。心理平等，名之「佛心」。得此理者，不見生死，
凡聖無異，境智無二。理事俱融，染淨一如。如理真照，無非是道。自他俱離，
一切行、一時行，亦無前後，亦無中間。縛解自在，稱之為「道」。
　「心能平等，名之為理」，是就心之體而言，「理」即真如本性，是平等清
淨的；「理能照明，名之為心」，是就心之用而言，「心」即眾生自心，能照
明了知；「心理平等，名之為佛心」，則是體用不二，即此自心就是本性清淨、
圓融明照的。能悟得自心本來清淨者，便能「不見生死」，了知「凡聖無異」、
「境智無二」，達到「理事俱融」、「染淨一如」的解脫境界，此即是「道」。
　第 7組問答的內容，似乎解釋了「序文一」的首句「大道融心，顯實一理」
的文句，並且強調了達摩禪的傳統，與牛頭宗劃出明顯的界線。
（ 2）摘錄《大乘起世論》部分
　在《頓悟真宗論》中，「摘錄《大乘起世論》」的部分是第 8組至49組的問
答。它的內容偏向修行方法的傳授，雖然兩份文獻的內容略有差異，但因本
文以剖析《頓悟真宗論》禪法為主，所以不會比對兩篇文獻的內容。
　這42組的問答中，依然呈現著多元又矛盾的禪法特質：雖然以南宗為主，
卻又雜糅了牛頭宗、北宗的禪法。筆者依問答次序，歸納出六個重點，進行
簡單的介紹與說明。
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ａ．心不起是順正理，直心不著二邊是順道
　第 8、9組的問答延續著前文對於「心、理、道」的闡述，進一步說明「心
不起」，就是順理；「直心不著二邊」，就是順道。但是「心不起」與「直心」
分別是北宗與南宗的禪法特色，在《六祖壇經》中反對北宗的「坐看淨心」、
「不動不起」，並且主張「於一切時中，行住坐臥，常行直心」即為「一行三
昧」，意即順著本性清淨的真如心，於念而不念即是三昧，執著不起心才是「障
道因緣」。
　但若再追溯這些禪法的源頭，可以發現「心不起」與「直心」均出自《大
乘起信論》。論中立眾生心有真如、生滅二門，要讓生滅心由「不覺」而「覺」
的方法，就是「離此妄心」，使「心性不起，即是大智慧光明」，即見真如心，
然後眾生只要依此真如自體發心，就是「直心」。12
ｂ．行分別是妄心，不分別是自心
　《頓悟真宗論》才提到「直心」，卻又在第10至12組問答中，從「妄心」談
入道的方法，言「行分別是妄心，不分別是自心」。《頓悟真宗論》認為「妄」，
是眾生不識自心，不知道自心是不起分別的，所以有了分別心，並且產生種
種境界與顛倒。唯有「識自心」、不起分別，才是「正智」。
　「識自本心」、「見性成佛」雖然是《六祖壇經》的禪法，但是慧能並非以
對治妄心為手段，來達到「識自本心」的目的。慧能是直指人心的，直指世
人本有菩提般若之智，人的本性原本就是念念不住，不須強求不起念，只要
對於一切外境不染著，於念而不念，就是真如本性。13
　至於神會的《壇語》雖亦言「妄心不起」，但卻是扣緊「定慧等」學的理論，
強調他所說的「妄」，是「細妄」，是「心聞說菩提，起心取菩提」、「聞說淨，
起心取淨」的「法縛」、「法見」。14因此，《頓悟真宗論》的禪法與南宗仍然
有差別，並非直指人心，而是通過對治妄心，而領悟真心的方法。
ｃ．無道可求，正智與妄想俱不可得
　在第13至24組問答中，問答的焦點從妄心與自心的二分，收束為眾生「本
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來實無妄想」，因為「妄想」是世尊「隨眾生意說」，才「假立妄想法」，但
眾生「若識正智，即無妄想」。由於「本來即無妄」，所以「不斷一物，亦無
道可求」。
　這是一個循序漸進的方法，從「妄心」的「行分別」，收束至「識自心」、「識
正智」，然後在第23組問答中，提出妄想與正智「俱不可得」的主張。由此
看來，《頓悟真宗論》與《大乘起世論》雖然看似援引了牛頭宗「一法不斷、
一法不得」的禪法，但實際上是先正確的觀察自心後，才逐步明白本無妄想
之理，最後連正智的執著也必須拋除，因此而說「無道可求」。所以，《頓悟
真宗論》對於「無道可修」的看法，與《絕觀論》並不相同。
ｄ．得無分別智，即動而起寂
　延續「二俱不可得」之說，在第25至27組問答提出了「得無分別智，即動
而起寂」的主張。這一段的內容，先提出聖人「不分別」之說，然後引導出
「得無分別智」的論點。接著，在第27組問答中，說明得到「無分別智」的
方法，只是這個方法竟然是北宗的「看處看淨心」：修道者要看「心起處」，
覺知「心從本以來清淨，不被外緣所染」，並見因緣「亦空」、「亦非空」。因
此，眾生必須「不壞世間法而入涅槃」，在「分別中」，得到「無分別智」，
這就是「即動而起寂」。
　「即動而起寂」是《頓悟真宗論》作者新增的內容，意指自心在起心動念時，
便能發揮本性寂照的作用，能體悟緣起性空之理，這就是「不壞世間法而入
涅槃」的境界，確實是南宗明心見性的思想特質。
ｅ．引導眾生，令入一乘之心
　在結束對涅槃境界的詮釋後，第28至33的組問答則提出「引導眾生，令入
一乘之心」的主張。雖然佛教有種種「出世間法」，但那些都是「無量善巧
方便」，其目的在於引導眾生遠離小乘、趣入大乘。而十方佛土中，只有「心」
這個大乘法是「一乘法」。
　三界唯心，以「心」為入道之門，乃唯識學與如來藏說的共法，其差別在
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於唯識學以妄心為主，如來藏說以真心為主。而《頓悟真宗論》作者雖然在
第50組問答後，援引了唯識思想的內容，但自始自終，都貫徹著真心的立場。
ｆ．心知無染，一心不可得
　最後的第34至49組問答，以「心知」自性的「無染」，作為頓悟的基礎，
並強調「一心不可得」的超越。首先，此心「從本以來，無染無著」，因此
只要「了見心空無所有」，便是「心是一乘」的方法；其次，因為「心知無染」，
所以能見「心空無所有」而「悟心」。第三，眾生「悟心」後，便可「朝凡
暮聖」，頓悟成佛，離六道苦；第四，此心是「無形體」的，「畢竟不可得」，
因此聖人心「不起一念」、「不見一物」，甚至連「一心」也「不可得」。
　在心上立「知」，是神會思想的重要特色。《壇語》中，神會反對「作意攝
心」的看心法，主張心是「無住處」的，所以「不得凝心住」。所謂「無住」
即是「寂靜」的本體，這就是「定」；而此寂靜的本體有「自然智」，「能知
本寂靜體」，這就是慧，所以說「知心無住」、「知心空寂」。15
　以上便是摘錄自《大乘起世論》的內容，其禪法特色呈現多元又矛盾的傾
向，雖然以南宗為主，卻雜糅了其他早期禪宗與北宗的禪法，由於這些宗派
的修習方法相異，所以此論也看似處處矛盾。
（ 3）自撰唯識思想部分
　《頓悟真宗論》第50組的問答，闡明「理」是「一物不屬」的，與第 7組
論「心、理、道」之說前後呼應。接下來第51至64組問答，便是由作者自己
撰寫，援引唯識思想的部分，依序共有三大議題：一、八識惑心，了心知空；
二、轉識成智，速成三身；三、詮釋三種三寶。
ａ．八識惑心，了心知空
　在第51組的問答中，闡述「八識惑心，了心知空」的主張。由於「一切眾
生以八識而轉，不得自在」，所以略述八識，以此「了心」。「識」者，「了別」
也，當五根與五塵相應時，由第六意識起分別，而薰於第七末那識，並執取
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轉薰第八識賴耶中積聚的「諸業種子」，此即「藏」。
　面對「八識惑亂」，該「了心」呢？如欲將「識藏」轉成淨因，必須通過「正
觀」，思考諸識「從何而得」，如「眼見色，眼因緣空」，而「眼因緣空，即
是色空」。了解六識對外境的攀緣作用後，明白緣起性空之理，並體悟「空
即無分別」。此後，第六意識便能於「分別而無分別」，第七識亦能「欲執而
無所執」，第八識將再無「薰習雜染種子」，「不愛生死」、「湛然常住」，攝妄
歸真。
ｂ．轉識成智，速成三身
　在第52至57組問答中，闡述了「轉識成智，速成三身」的主張。首先，這
一連串問題的開端是：「佛有三身，從何而得？」答案是：「從八識而得。」
在簡單說明與八識、四智的關係後，對於轉識成智的解釋，援引了北宗《大
乘無生方便門》以「五根是惠門」、「意根是智門」的主張，作為轉淨前六識
的根據。
　五識即五根，而「五根者，即惠門」，雖能「照觸前境」，卻也能做到「無
妄染」，所以稱為「妙觀察智」；第六意識又稱意根，即是「智門」，只要能
勤於覺察，照見「識無分別」，便能「成就智慧」，故曰「成所作智」；當轉「意」
成「惠」時，因「惠能照明」，所以第七末那識就「更無執取」，「自然無憎
無愛，一切法悉皆平等」，故稱「平等性智」；由是，第八阿賴耶識中的種子
「悉皆清淨」、「藏中即空」，「猶如明鏡懸於空中，一切萬象悉皆中現」，故曰
「大圓鏡智」。
　解釋完「轉識成智」之後，旋即說明四智三身，並強調「欲令求佛」，當「先
修法身」。所謂「法身」，即第八識轉成的「大圓鏡智」，因為賴耶已成就「一
切無漏功德，圓滿義足」，「猶如世間明鏡」，雖現法相卻能無分別。而「報身」
就是第七識轉成的「平等性智」，因「妄心既盡」，所以「平等性成」，可以
成就「萬行」。至於「化身」，即前六識轉成的「成所作智」與「妙觀察智」，
由於「六根無染」，所以能「廣度眾生」，「自離離他」，令眾生「同解而修因」。
　在三身之中，由「法身」流出「報身」，又由「報身」流出「化身」與「三
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藏等教十二部經」，所以應「先修法身」，以悟得「妙有妙無，中道正觀」之
理。既見「法身」，則當知自心「從無始以來，常違法故」，所以須得殷勤用
意，使妄心清淨，便是「報身」。由於「法身本有報身」，真心即三藏等教
十二部經，所以現種種身，此名為「化身」。
ｃ．釋三種三寶
　在第58至63組問答中，詮釋「三種三寶」的概念。這個部分，雖非唯識思
想的內涵，但延續著「先修法身」的主張，而續說三種三寶，其焦點在於「真
心體」的建立，據此可以推測，《頓悟真宗論》所隱含的唯識思想，傾向於
真心的立場。
　所謂「寶」，即「不在內外，亦無中間」的「第一義」，也就是「真心體」。
因其「無有秤量，無直（值）無價」，故稱為「如意無價寶珠」。而三種三寶，
則是此真心的體、相、用。
　「一體三寶」，就「真心體」而言：覺性清淨，名為「佛寶」；圓滿具足，
名為「法寶」；一體一味，名為「僧寶」。「別相三寶」，就「自身」而言：即
此自身，名為「佛寶」；自欲修行，名為「法寶」；四大五蔭和合，名為「僧
寶」。「住持三寶」，就廣度眾生而言：扶上接下，名為「佛寶」；隨意說法，
名為「法寶」；與眾無諍，善巧方便，名為「僧寶」。
（ 4）綴集其他文獻部分
　在最後第69至74的問答中，綴集了多種文獻，就其來源與內容的差異，可
區分出四項重點：一、援引《老經》與改寫自《御注金剛經》部分；二、援
引北宗思想部分；三、摘錄《觀心論》、《楞伽師資記》部分；四、摘錄《頓
悟真宗要决》與引述《楞伽經》部分。
ａ．援引《老經》與改寫自《御注金剛經》部分
　在第65至68組問答中有一個共通點，那就是與李氏唐朝相關。首先，李氏
唐朝為宣揚正統，自稱為老子的後裔，因而崇尚道教。在第65組問答中，便
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附和了《道德經》之語，言「佛道無為而無不為」，但《頓悟真宗論》仍然
堅守三界唯心的立場，並不是以道為本。
　接下來的第66至68組的問答，則是改寫自唐玄宗《御注金剛經》的注釋，
它的禪法與「摘錄《大乘起世論》」部分相符。先就經云：「一切法皆從此經
出」，論「心」即「經」。因自心「圓照無礙」，故能「自修」、能「化物」。
而所謂「化物」，即「廣為人說」般若之法，故經云：「荷擔如來」。然而，「眾
生」自性「本來清淨」，若能「觀生本空」，則「有何可度」，若言度者，即
著度相。
ｂ．援引北宗思想部分
　第69與70組的問答中，隱含著北宗的思想。首先，延續著對《金剛經》的
詮釋，第69組問答模仿了《大乘無生方便門》的通經方法，言「金剛者，是
色心；般若者，清淨也；波羅者，達彼岸也；密者，到也。」以為「金剛般
若密」即色心清淨，到達彼岸的意思。繼之，再次強調「心不起」、「如如不
動」即「無來無去」的「無為法」，與前文「佛道無為而無不為」相呼應。
ｃ．摘錄《觀心論》、《楞伽師資記》部分
　第71與72組的問答以修習方法為主，分別摘錄自《觀心論》、《楞伽師資記》
等文獻。首先，第71組問答引用《觀心論》中討論《溫室經》七物洗浴功德
的部分，但用更簡潔的方法重新詮釋，認為只需「身心清淨、不起貪嗔」即
是洗浴七物。
　其次，第72組的問答援引了《觀心論》與《楞伽師資記》兩份文獻，說明
制三毒、發五心、攝六度的方法。對於貪嗔癡三毒，要誓斷一切惡、誓修一
切善、誓（度）一切眾生。對於五蔭要發五種下心，尊敬一切眾生，作聖賢
想、國王想、師僧想、父母想、曹主想；而對於已身，則作凡夫想、百姓想、
弟子想、男女想、奴婢想。
　至於六度的修習，作者再度引用《楞伽師資記・宋朝求那跋陀羅三藏傳》
的內容，以真如心的體用之說，廣攝六度，如「大寂不動，萬行自然」是精
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進，「繁興妙寂，法身自現」是禪定。而此處的援用，正好與第 7組問答前
後呼應。
ｄ．摘錄《頓悟真宗要决》與引述《楞伽經》部分
　最後，第73與74組的問答，分別是摘錄自《頓悟真宗要决》對於禪師循循
善誘的感謝，以及作者對於《楞伽經》：「遠離覺所覺」經文的詮釋。
　《頓悟真宗論》雖然摘錄了許多《頓悟真宗要决》的文句，但都不涉及禪
修方法的內容。第73組的問答也是準備收束全文的對話，問者以「俗流向來
問答」都是「心生惱亂」，感謝禪師「布施歡喜」。而禪師則加以勸誡：如果
沒有疑問，「不須強問法」。如果刻意「廣求見解」，反而失去本道。除非實
有「疑滯」，就須「勤問」。
　最後，以《楞伽經》「遠離覺所覺」一句，再度強調「覺念不生，其心安泰」
的「安心」、「不起心」禪法，似乎暗示了達摩「楞伽印心」的傳統。
三、《攝大乘論》的十勝相與《頓悟真宗論》的禪法
　只從文獻綴集與文章結構的問題進行分析，對於《頓悟真宗論》禪法的研
究，將會得到多元又矛盾的結論。但是，如果以心性論、功夫論、境界論的
哲學方法研究，便會發現《頓悟真宗論》的禪法有其獨立的體系，不僅近似
《攝大乘論》「十勝相」（或稱十相殊勝殊勝語）的主張，並且傾向真諦一系
的真心說。以下，將就《攝大乘論》的十勝相與《頓悟真宗論》的禪法，進
行簡單的說明與分析。
（一）《攝大乘論》及其十勝相
1．《攝大乘論》與攝論宗的真心說
　無著菩薩所造的《攝大乘論》，是大乘佛教瑜伽行派（或稱唯識學派）的
早期的著作，在中國有三個漢譯本，分別由元魏的佛陀扇多、陳朝的真諦、
唐代的玄奘等三人翻譯。根據印順的分析，雖然這三種譯本卷數有異，但是
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文義大致相同，而差異較大的是《攝大乘論釋》的譯文。16
　《攝大乘論》的造論緣由與全文綱要，在第一品（或第一分）中，有明確
地說明：此論是「善入大乘句義」的「菩薩摩訶薩」，「欲顯大乘有勝功德」，
而「依大乘教說如是言」17。全論以「十勝相」統攝大乘佛法，先立阿賴耶
識（或稱阿黎耶識）為一切法的應依止（或稱所依止）；然後依此識說「三
自性」，是一切法的應知相（或稱所知相）；繼之說明具體的修行方法，分別
有觀唯識性、修六波羅蜜、入十地差別、勤修三學等。當眾生通過不斷地修
習，一步一步地悟入，得到無分別智時，就能證得無住涅槃與佛三身。
　以真諦與《攝大乘論》為主，在中國的陳朝與隋代之時，出現了名為攝論
宗的佛教宗派。真諦學的思想特色，糅合了如來藏與瑜伽學，將如來藏說與
阿賴耶說結合起來，並另立第九識「阿摩羅識」，作為轉依的無垢識。18因此，
印順認為真諦的唯識學，具有融攝真心與妄心的傾向，屬於真心派的立
場。19然而，由唐代玄奘所創立的法相宗，卻是持「八識別體，賴耶唯妄」
的主張，乃是唯識學的妄心派立場。20
　援引唯識思想的《頓悟真宗論》，雖以阿賴耶識為攝藏雜染種子的藏識，
但亦言真心體的覺性圓滿，其論眾生的自心，確實是真妄和合的思想，與禪
宗的《楞伽經》「如來藏藏識」說的傳統，以及《大乘起信論》「一心開二門」
的立場一致。只是，在理論的建立與修習的方法上，《頓悟真宗論》的內容，
卻比較接近《攝大乘論》的「十勝相」說。
2 ．《攝大乘論》的十勝相
　「十勝相」的內容，依印順的分析，可以分為境、行、果三類。首先，第
一與第二勝相，是「境的殊勝」，建立阿賴耶識，作為萬法唯識、轉妄為淨
的依據。其次，第三至第八勝相，是「行的殊勝」，說明各種修行的方法，
以及十地的次第。最後，第九與第十勝相，是「果的殊勝」，闡明大乘佛法
的證悟境界。21
　這境、行、果三類，與本文所依據的哲學方法：心性論、功夫論、境界論，
有異曲同工之妙。以下，將依序就「十勝相」的內容略做解說。
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　首先，《攝大乘論》的第一勝相與第二勝相，重在說明萬法唯識的道理。
第一「應知依止相」（或稱所知依），說明一切所知法的依處，就是攝藏著一
切種子的阿賴耶識。第二「應知相」（或稱所知相），說明一切所知法的三種
相，就是三種自性：「依他起性」、「遍計所執性」與「圓成實性」。
　第三「應知入相」（或稱入所知相），眾生在「多聞薰習」後，應先觀一切
法不可得，而悟入唯識性，明白萬法自性都是假立的、妄有的。然後進一步
觀察，不只外境虛妄，此識亦不可得，當心境俱泯，才悟入圓成實性，得無
分別智。
　第四「入因果相」（或稱彼入因果），是悟入唯識性的實踐方法。由修習六
波羅蜜多，而悟入唯識性是因；證入唯識性後，持續的修習清淨的六波羅蜜
多是果。而悟入後，尚有菩薩的十地之別，此即第五「入因果修差別相」（或
稱彼因果修差別）。
　至於第六到第八勝相，則是諸地菩薩所修習的戒、定、慧三學。「增上戒」
是「菩薩戒」，包含身、語、心三戒，在基本的律儀戒上，還要能攝善法、
利益有情眾生。而「增上心」不僅有四種三摩地的差別，住於靜慮之中，更
能引發神通，完成十種難以實踐的修行。最後的「增上慧」就是「無分別智」，
因為一切法「本性無分別」，只是眾生妄想執著。
　第九「學果寂滅相」（或稱彼果斷），是無住涅槃。對於生死與涅槃，起平
等智：對於生死，非捨非不捨；對於涅槃，非得非不得；通達法空無我，雖
斷雜染而不捨生死。
　第十「無分別智果相」（或稱彼果智），是通達無分別智後，所得到的清淨
三身：自性身、受用身、變化身。「自性身」即是「法身」，是一切法自在轉
所依止的根據；「受用身」即是「報身」，依法身而有，顯種種清淨佛土與大
乘佛法；「變化身」即是「應身」，也依法身而有，顯現佛陀一生的八相成道
過程。所以三身中，法身最初證得，並依此轉識蘊，而得到「圓鏡」、「平等」、
「觀察」、「成所做」的四智自在。
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（二）《頓悟真宗論》的禪法理論
　由於《頓悟真宗論》綴集了許多文獻，不但綜合了禪宗各派的思想特質，
還援引唯識學的思想與修習方法。這個豐富、多元而矛盾的內容，如果以心
性論、功夫論、境界論的義理架構重新詮釋，便可以看到《頓悟真宗論》禪
法的完整性，以及其中所隱含的攝論思想。
1 ．心性論
（ 1）真心：本來清淨，能知能照
　《頓悟真宗論》雖未言「如來藏」一詞，但探究其心性論的內涵，確實是
真妄和合的立場。首先，在第61組問答中直言：「真心體，覺性清淨」，並於
68、27、40組的問答中提及「眾生正性，本來清淨」、「心從本以來清淨，不
被外緣所染」，「無染無著」。
　其次，本性清淨的自心，尚具備能知、能照的功能。「心知無染」的主張，
是第34至43組問答中，圍繞著「心云何知是一乘法」而推導出來的論點。所
謂「頓悟」在於「悟心」，因為「心」能「了見性清淨，從本以來，無染無著」，
知「心無形體，畢竟不可得」，就能「見心空無所有」，此即是「心是一乘」
之法。而這個在心上立「知」的立場，是源於神會《壇語》的重要思想。
　至於此心的能照功能，則見於第 7組問答：「心能平等，名之為理；理能
照明，名之為心。」這是援引自《楞伽師資記・宋朝求那跋陀羅三藏傳》論「理
心」的內容。所謂「理」，即是清淨的本性，眾生心中具備此理，原是染淨
平等的；而此「理」因為存在於眾生心中，所以具「能照」的功用，宛如「如
意無價寶珠」。
（ 2）妄心：萬物自性，從妄心生
　比起自心本性清淨的主張，《頓悟真宗論》花了更多的篇幅討論「妄心」
的問題。首先，此「妄心」即是阿賴耶識。在第51、52組問答中，順著「一
切眾生皆以八識而轉，不得自在」的問題，闡述因為諸識的攀緣，而「意識
於中分別」，並「薰於第七識末那之識」，以致「轉薰於第八所已積聚諸業種
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子」，眾生因此「終還六道、受生死苦」。唯有使「八識藏中，更無薰習雜染
種子」，讓「雜染種子悉皆清淨」，此識方能「湛然常住」，並且「速成三身」。
　其次，萬物依「妄心」而「各有自性」。《頓悟真宗論》第 4、5組的問答，
是延續第 3組對於「真性」的討論。所謂「真性」是「無相清淨」的，而「自
性」則是「見聞知覺、四大及一切法等各有自性」之意。這種萬物「各有自
性」的現象，是「從妄心生」，要消除這種萬物各有自性的執著，必須使「心
不起」。
　「心不起」，就是「妄心」不行分別。在第51組的問答中提及：「識」就是「了
別」之義，由於八識的「分別」與「執取」，以致眾生「未能了心」，所以必
須斷除因緣的和合，使自心不起分別。
2 ．功夫論
（ 1）攝妄歸真，禪定觀心
　《頓悟真宗論》以心為入道的法門，強調速成三身、不言十地，雖具禪宗
一悟至佛地的思想特色，但是在具體的修習功夫上，卻仍然維持著佛教的禪
定傳統。攝妄歸真、禪定觀心的主張，見於「序文一」中，那些想要達到「攝
妄歸真、染淨平等」的人，必須「注意觀心」，使「本覺自現」，若此時「意
觀有力，仍不出意念到彼岸」，則「常入甚深禪定」，若能「久習不已，自然
事是（事）皆畢」。
　但要如何觀心呢？在第27組問答中，援引了北宗的看心法：對於想修得無
分別智的人，要在「看處看淨心」，看著「心起處」時，必須覺知「心從本
以來清淨，不被外緣所染」，然後觀察根、識、塵的作用，知道「因緣性不
可得」、「因緣亦空亦非空」。因此，「序文一」又云，若能「漸漸向真，縱放
身心，虛豁其懷」，便能任運三昧，「資成法身，反悟心源」，「體若虛空」。
　至於「攝妄歸真」，則是攝持著「妄心」，將它轉歸為「真心」的意義，與
《二入四行論》的「捨妄歸真」雖僅一字之差，但「捨」、「攝」二字，一是
捨棄、一是攝持，意義相反。至於《壇經》所說的北宗「攝心內證」，是直
接對清淨的「真心」下功夫，並不是從妄心轉為真心之意。因此，「攝妄歸真」
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的功夫，應該與第51組問答的唯識思想部分結合，對於攝藏雜染種子的阿賴
耶識，使之更無薰習雜染種子，轉識成智，湛然常住。
（ 2）妄心不起，自識本心
　在「摘錄《大乘起世論》」部分中，以「不起心」、「識自心」為了心悟道
的方法，雖然看似結合了北宗與南宗的禪法，但若接續《頓悟真宗論》作者
自撰的部分，則可以發現，《頓悟真宗論》的修行方法與北宗較為接近。
　正如前文所述，從第 4、 5組的問答可知，《頓悟真宗論》所說的「妄心」
是能使「見聞知覺、四大及一切法等，各有自性」的阿賴耶識。因此，只要
此「心不起」，就能遠離妄心對自性的分別與執著。
　而《大乘無生方便門》中「護持心不起即順佛性」的主張，也是以《大乘
起信論》的「離念」為主，通過「看心若淨」的功夫，使「佛心清淨，離有
離無，身心不起，常守真如」。
　但是北宗的修習方法受到神會的批評，《壇語》中雖然也有「妄心不起名
為戒」、「無妄心名為定」、「知心無妄名為慧」的說法，然而此「妄心」並不
是貪愛、財色、男女等諸法相的「粗妄」，而是「起心取菩提」、「起心取涅槃」、
「起心取淨」的「法縛」。定慧等學的妄心不起，是針對這種細妄心，要求不
得住著22。
　至於《頓悟真宗論》「識自心」的修習方法，則見於第10至第15組的問答。
自心雖然是真妄和合的，但是「不分別」的真心才是本性清淨的「自心」，
能「行分別」的妄心會起種種境界與妄想，若不能「識自心」的本來清淨，
就是「妄」，唯有「識自心」才是「正智」。
　「識自本心」、「見性成佛」原是《六祖壇經》的禪法，但是慧能並不是從
妄心的對治來認識自心，而是直指世人之心本有菩提般若之智。因此，《頓
悟真宗論》「識自心」的修習方法，接近北宗的息妄之說，與南宗並不相同。
（ 3）正觀體空，轉識成智
　《頓悟真宗論》與南宗最大的差異，就是它扣緊了妄心。因此，在第51至
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57組的問答中，便從「八識惑亂」言眾生的「不能了心」，並與「序文一」
的「攝妄歸真」、「注意觀心」互相呼應。
　對治八識的作用，有兩個方法：一要正觀，二要轉識。第51組問答的正觀
之法，先觀眼識「從何而得」，若從心得，則為何盲人有心，卻不得眼識；
若從眼得，則為何死人有眼，卻不能分別於色；若從色得，則為何眾緣不能
獨棄「頑礙無知」之色。
　如此「了心」後便可明白，當「眼見色」時，是藉「現在緣」而起，「造
作因緣和合」是空，所以得知「眼因緣空」；而「眼緣空」，即是「色空」。
依此觀心，就能做到第六意識「分別而無分別」、第七末那「欲執而無所執」、
第八賴耶「更無薰習雜染種子」。
　而第52至54組問答的轉識成智之法，則以五根為「惠門」，因「惠能照明」，
因此在「照觸前境」時，能不起「妄染」，轉五識為「妙觀察智」；第六識是
「智門」，當勤於覺察，「成就智慧，轉意成惠」，轉為「成所作智」；在轉前
六識為「妙觀察智」與「成所作智」後，第七識自然「更無執取」、「無憎無
愛」，視「一切法悉皆平等」，轉為「平等性智」；此時第八識即空，「雜染種
子悉皆清淨」，宛如「明鏡」懸於空中，「一切萬法」雖現於明鏡，但明鏡不
自以為「我能現像」，也不言「我從鏡生」，體悟「無能無所」的空理，這就
是「大圓鏡智」。
（ 4）制三毒、發五心、攝六度
　除了禪定觀心、攝妄歸真、轉識成智的修習外，《頓悟真宗論》在第72組
的問答中，還強調制三毒、發五心、成就六波羅蜜的對治與持守。
　在制三毒的部分，《頓悟真宗論》摘錄了《觀心論》的文句，並略作調整，
以為對治三毒之心，必須勇猛精進，發三誓願：「誓斷一切惡，對於嗔毒；
誓修一切善，對於癡毒；誓（度）一切眾生，對於貪毒」，以此可以成就三
聚淨戒。
　然而，《觀心論》這段內容，其實還包含了三學的修持：「對於三（貪）毒，
誓斷一切惡，常修戒；對於嗔毒，誓修一切善，常修定；對於癡毒，誓度一
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眾生，常修惠。」《頓悟真宗論》作者省略了三學之說，或許與南宗定慧等學
的主張有所關聯。
　《頓悟真宗論》的發五心，雖言「對於五蔭發五種下心」，但文中並未提及
「色、受、想、行、識」五蔭，只是五種發心謙卑、尊敬眾生的態度：誓觀
眾生作聖賢想，自身做凡夫想；誓觀眾生作國王想，自身做百姓想；誓觀眾
生作師僧想，自身做弟子想；誓觀眾生作父母想，自身做男女想；誓觀眾生
作曹主想，自身做奴婢想。
　而六波羅蜜的修習，則是參考了《楞伽師資記・宋朝求那跋陀羅三藏傳》
的記載，與第 7組的問答前後呼應。首先，布施最重要的是「六根清淨」，
對六塵或六識都不染著；其次，持戒在於「善惡平等」，二者「俱不可得」；
而忍辱則要做到「境智和會」，以正智面對外境，融合相處，不起分別，自
然免除危害；至於精進的關鍵是「大寂不動」，以不動、不起分別的自心，
自然而然地力行善法；最後，禪定與般若，一是「繁興妙寂」，一是「妙寂
開明」。「繁興妙寂」的禪波羅蜜，是見心之用，在修習三昧的時候，能「返
悟心源」、「法身自現」。「妙寂開明」的般若波羅蜜，是見心之體，知此心的
「究竟常住，不著一切」。
3 ．境界論
（ 1）得無分別智，妄想與正智俱不可得
　《頓悟真宗論》攝妄歸真的禪法，以對治妄心入手：首先，要知道妄心的
起分別，而識自本心；其次，要了悟八識的執取，而轉識成智。然而，若能
「識自心」、「得成四智」，一位「了悟者」也將會明白，「眾生實無妄想，亦
無正智」，妄想與正智「俱不可得」。
　這是第23至27組問答的論述重點，為何能明白妄想與正智俱不可得呢？因
為得到了無分別智。無分別智能讓眾生「常行分別而不分別」，意指了悟無
分別智的人，即使面對世間森羅萬象，也能不起分別心，了知「世間因緣法」，
萬法不過是「假緣和合、體性皆空、畢竟不可得」的。
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（ 2）無道可求，一心不可得
　《頓悟真宗論》的「無道可修」與牛頭宗的禪法並不相同。《絕觀論》以「無
心」為本，主張「若解空理，實亦不假修道」，因此「一法不斷、一法不得」，
屬於功夫論的主張。
　而在《頓悟真宗論》中，「無道可修」是得到無分別智後，了悟自心「從
本以來清淨」，「實無妄想」，而且知道「妄想與正智俱不可得」的道理。既
然「本來即無妄」，所以「不斷一物，亦無道可求」。因此，《頓悟真宗論》
的「無道可修」是證悟的境界。
　了悟的境界，不只「無道可修」、「無物可斷」，甚至「一心」也「不可得」。
從第44至第49組的問答如此闡述著：「心」雖然是入道的一乘法，但在悟心、
了心後，若仍取心相，言「凡聖」、「涅槃」、「菩薩」…等種種心，就是「取
相」了。因此，聖人的境界，是「不起一念」、「不見一物」、「一心不可得」。
這就是《心經》所云：無智亦無得，以無所得，即是菩提薩埵。
（ 3）即動而起寂，不壞世法而入涅槃
　修道者通過看心，覺知自心本來清淨，並且見萬法的因緣性，知世間法是
「假緣和合、體性皆空、畢竟不可得」，能見得此理，就是「見性」。然而體
悟空理並非要壞世間法，而是要在「分別中」，依「無分別智」，「常行分別
而不分別」，即此世間森羅萬象中，「不壞世間法而入涅槃」，這是第27組問
答的另一個重點。
　了悟的人，在面對世間法時，善於「分別諸法相」。雖於分別中，卻能不
起分別，於是自心就能「入第一義不動」，不為外境所動搖，不染萬境而常
自在。能覺知此理者，就是「即動而起寂」，在世間依清淨圓滿的自心，起
寂照的作用，任運自在，自修化物。
（ 4）速成三身，廣度眾生
　在援引唯識思想的第52至57組問答中，主要目的在於闡述「佛有三身，從
何而得」的問題，而方法是：從八識得。首先，要轉八識、成四智；然後，
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就此四智，速成三身；而三身中，要先修法身。
　由八識轉成的四智中，第八識所轉的「大圓鏡智」即是「法身」，是圓滿
具足、妙有妙無、中觀正道的真如心；第七識所轉的「平等性智」則是「報
身」，是妄心滅盡後，平等性成的「萬行成就」；六識所轉的「成所作智」與
「妙觀察智」就是「化身」，是六根清淨後，能廣度眾生、自離離他的「種種身」。
　而三身的關係，是由法身流出報身，由報身流出化身，再流出「三藏等教
十二部經」，再加上「法身本有報身」，因此，三身之中應「先修法身」，也
就是先修心。
　結束三身的問答後，接下來的釋三寶問答與摘錄《御注金剛經》部分，均
以宣揚廣度眾生的觀念為主。首先，「一體三寶」是真心體的清淨圓滿；而「別
相三寶」是自身悟道後，能隨機受藥、自欲修行的任運自在；至於「住持三
寶」是面對眾生時，能扶上接下、隨意言說、不相諍論的善巧方便。
　最後，摘錄、改寫自《御注金剛經》的部分，在第65至68組的問答中，則
以「心」為一切法的來源，「本來清淨」、「圓照無礙」，不僅能「自修」，亦
能「化物」，所以「荷擔如來」即是廣為人說般若之法，使其他眾生，「成就
功德」之意。
四、結論
　《頓悟真宗論》在綴集文獻的部分，雖然以南北二宗為主，但其所顯露的
禪法，卻又兼具達摩禪、東山法門與牛頭宗的特色：既言大乘安心，又說無
道可修；既須不起心，又另言直心；既云無道可求，又要觀心看心。然而這
些看似多元又矛盾的禪法，如果參考了《攝大乘論》的十勝相，以及真諦的
真心派立場，卻能在心性論、功夫論、境界論的架構下，建立起一套完整的
理論。
　首先，自心是真妄和合，而本性清淨的。《頓悟真宗論》作者在禪宗自性
清淨心的基本立場下，又援引唯識學的思想，從阿賴耶識的攝藏種子，說妄
心的雜染，以及諸法的各有自性。雖然《頓悟真宗論》沒有提及依他起、遍
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計執、圓成實等三自性，但其賴耶說與自性說，確實是《攝大乘論》第一、
第二勝相的論述重點。
　其次，在自心是真妄和合的前提下，《頓悟真宗論》的修習方法以攝妄歸
真為主，為了對治妄心，而多管齊下。既可禪定觀心，使妄心不起、自識本
心；又可正觀唯識，體空證真、轉識為智；此外，尚須制三毒，發五種下心、
攝持六波羅蜜。在功夫論中，除了十地說之外，也與《攝大乘論》第三至第
八勝相的修行方法雷同，須觀唯識、修六波羅蜜與三學。
　最後，在了心頓悟的境界，因為明白妄想與正智俱不可得，所以能夠在分
別中，得到無分別智，並且領會無道可修、無物可斷之理，達到一心不可得
的澈悟。然而，體空證真並不是壞世間法，而是「不壞世法而入涅槃」，做
到「即動而起寂」、速成三身、廣度眾生的大乘教法。因此，《頓悟真宗論》
的境界論中，「不壞世法而入涅槃」與「速成三身」等主張，正是《攝大乘論》
第九、第十勝相之得「無住涅槃」與「三種佛身」。
　此外，《攝大乘論》第八勝相的慧學，以得到無分別智為主，而第十勝相
的三種佛身中，亦以法身為「最初證得」23，這些都是《頓悟真宗論》所強
調的思想。由此可知，《頓悟真宗論》的禪法，不但兼具禪宗內部的各派思想，
還融合《攝大乘論》十勝相的主張，傾向攝論宗真妄和合的真心派立場。
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